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resUmo
Este artigo propõe-se a lançar um olhar panorâmico sobre questões 
de gênero em momentos específicos da história indiana, sobretudo 
no âmbito do tantrismo, a partir do qual se configura um corpo 
sagrado, altamente relacionado ao feminino. Buscaremos, assim, 
fornecer subsídios históricos para a compreensão desse cenário pa-
radoxal, de uma cultura que, por um lado, vem preservando como 
poucas no mundo uma história de culto ao sagrado feminino, e que, 
na contemporaneidade, tem assistido a fortes conflitos envolvendo 
a questão do gênero em determinadas regiões. Nossa hipótese é a 
de que esse conflito seja característico de uma modernidade na qual 
se constrói uma nova feminilidade, que, por sua vez, escapa tanto 
dos moldes ancestrais sagrados quanto dos discursivos que vinham 
sendo chancelados pela própria historiografia. 
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ABstrAct
This article intends to launch a panoramic view on gender issues, 
at specific moments of Indian history, especially in the context of 
Tantrism, from which is configured a sacred body, highly related 
to the female. As well seek to provide subsidies for the historical 
understanding of this paradoxical scenario, a culture that has been 
preserving on the one hand as a story few in the world to worship 
the sacred feminine and, in contemporary times, has witnessed strong 
conflicts involving the issue of gender certain regions. Our hypothesis 
is that this conflict is characteristic of modernity in which to build 
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a new femininity, which in turn escapes both the molds ancestral 
sacred, as the discursive patterns that had been authorized by the 
historiography itself.
keywords: gender; India; body; sacredness; paradox. 
Breves reflexões soBre conceito de gênero e suA
AplicABilidAde à trAdição indiAnA
Nossa proposta neste artigo é a de fornecer alguns subsídios iniciais 
para uma reflexão sobre a história do sagrado feminino na tradição india-
na (observando, principalmente, um período de grande “efervescência” 
na idade média) e sua relação com o que chamamos “empoderamento 
do corpo” – processo que observaremos a partir da tradição do ioga. 
Tendo como base esses subsídios históricos iniciais (que buscamos 
em textos clássicos dessa tradição), pretendemos analisar como essa 
sacralidade feminina insere-se no contexto das relações de gênero no 
âmbito daquela sociedade no momento atual.  
Antes de passarmos às observações de caráter mais descritivo, 
de cenas históricas da devoção ao sagrado feminino na Índia – e suas 
relações com o chamado “empoderamento do corpo” na tradição do 
ioga –, gostaríamos de fazer uma reflexão inicial sobre as possibilidades 
e limitações da aplicabilidade da categoria “gênero” a uma formação 
cultural “oriental”1. 
Em primeiro lugar, devemos observar que, em função das diversida-
des cultural e religiosa da Índia (diante das formações culturais de cará-
ter predominantemente “judaico-cristão-ocidental”), o próprio conceito 
de “gênero” pode ganhar novas e diversas conotações. Um exemplo 
disso é a famosa emergência de um terceiro gênero, o das Hijras, que 
ocupam um papel intermediário entre homens e mulheres. Assim, a
 
1 Sobre esse termo, é sempre importante ressaltar que tanto “oriente” quanto “ocidente” são 
conceitos criados a partir da Europa, em momentos históricos específicos e com finalidades 
específicas. A ideia de oriente relaciona-se ao “outro”, ao “diferente”, enquanto ocidente 
significa, nesse contexto discursivo, aquilo que “nos é familiar”. Assim, ocidente e oriente 
não são de maneira alguma locais geográficos previamente existentes, mas, sim, construções 
sociais e discursivas criadas para diferenciar e classificar culturas e civilizações. Dessa forma, 
utilizamos esse termo aqui justamente para designar este “construto social e discursivo” 
que se denomina “ocidente”. A esse respeito, temos a célebre obra, de SAID, Edward (2010), 
Orientalismo – oriente como invenção do ocidente.
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própria noção de gênero pode se desenvolver ou configurar-se na Índia 
sob contornos diferentes daqueles que se instituem no ocidente. Para 
compreender essas diversidades, deve-se fazer um estudo sistemático 
e cauteloso da história e da sociedade indiana. Assim, a aplicação do 
conceito de gênero (tal e qual se desenvolve entre feministas no con-
texto ocidental) à complexa estrutura social e cultural da Índia é algo 
a ser feito com cautela. Comecemos analisando o próprio momento 
histórico recente no qual se desenvolve essa categoria. Como ressalta 
Scott (1995, p. 85), 
A preocupação teórica com o gênero só emergiu no fim do século 
XX (...). O termo gênero faz parte da tentativa empreendida pelas 
feministas contemporâneas para reivindicar um certo terreno de 
definição, para sublinhar a incapacidade das teorias existentes para 
explicar as persistentes desigualdades entre mulheres e homens.
Ou seja, o termo “gênero” desenvolve-se em um período históri-
co bastante recente e emerge vinculado, sobretudo, às necessidades 
de pesquisadoras feministas, que buscam delimitar um arcabouço 
conceitual para apontar desigualdades sociais que historicamente se 
estabelecem entre homens e mulheres. Sem dúvida, a utilização do 
termo está relacionada às grandes transformações sociais que se in-
tensificam na história do ocidente a partir do século 20 (sobretudo na 
segunda metade). 
Mas terá um processo análogo de construção de um conceito de 
gênero ocorrido em países orientais, especificamente na Índia? Nossas 
pesquisas preliminares indicam que sim, e apresentaremos a seguir 
alguns apontamentos sobre as pesquisas que envolvem gênero e his-
tória das mulheres nesse país. Porém devemos lembrar que, embora 
possamos ter processos análogos de construção de conceitos de identi-
dades femininas, tais processos nunca são os mesmos em lugares e em 
momentos históricos diferentes. Por isso, ao utilizarmos tal categoria 
para a análise da história da Índia, devemos ter em mente que se trata 
de uma categoria contemporânea aplicada ao passado e que se trata 
de uma categoria que emerge entre as feministas do ocidente, aplicada 
a uma sociedade não ocidental.  
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Isso, no entanto, não tem impedido que se desenvolvam impor-
tantes estudos de gênero na Índia, seja por pesquisadores ocidentais, 
seja por parte de historiadoras locais. Citamos as obras da Profa. Rekha 
Pande (1999; 2000) como exemplo de pesquisas que se utilizam de 
conceitos, como gênero e história das mulheres, aplicados a sociedade 
indiana. Segundo a autora, seus trabalhos têm objetivado justamente 
“mostrar as raízes históricas de subordinação e de supressão das mu-
lheres na Índia medieval e analisar como isso tem sido reproduzido e 
perpetuado naquela sociedade, no momento presente” (PANDE, 1992). 
Além da citada professora, temos importantes trabalhos por parte 
das historiadoras Uma Chakravarti e Kum Kum Roy. No artigo In search of 
our past: a review of the limitations and possibilities of the historiography 
of women in early India (1988), as autoras oferecem-nos importantes 
subsídios para a compreensão da trajetória dos estudos de gênero na 
Índia (que teria se iniciado ainda no século 192), bem como para a própria 
compreensão do espaço ocupado pelas mulheres na história indiana. 
Segundo seu texto:  
A situação indiana representa um exemplo da visibilidade relativa das 
mulheres na escrita histórica, particularmente em relação à Índia an-
tiga, onde os historiadores criaram um certo espaço para as mulheres 
no reconstruções do passado, mas o espaço concedido a elas existia 
apenas dentro de parâmetros claramente definidos. (CHAKRAVARTI; 
ROY, 1988, p. 1 – tradução nossa)
É esse, justamente, o ponto central do argumento que pretendemos 
desenvolver em nosso artigo: o relativo espaço adquirido pelas mulheres 
na história daquela socidedade vem obedecendo a regras sociais bem 
definidas. Tanto o empoderamento do princípio sagrado feminino (co-
nhecido genéricamente como Śakti) quanto o próprio empoderamento 
2 Segundo ROY e CHAKRAVARTI (1988), as primeiras pesquisas relevantes sobre gênero na Índia 
têm início ainda no século 19, com pesquisadores ocidentais “orientalistas” que se interessam 
justamente pelos aspectos da devoção ao sagrado feminino. As autoras fazem um histórico de-
talhado dos principais trabalhos sobre o tema, tanto por parte de pesquisadores indianos quanto 
por “ocidentais”. Um trabalho que consideramos de fundamental importância nessa história de 
pesquisas sobre a tradição do culto a Śakti é aquele desenvolvido por BROWN (1992).
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do corpo3 dão-se no âmbito de espaços rituais apropriados, e não cor-
respondem necessariamente a uma práxis social de empoderamento 
das mulhers ao longo da história da Índia.  
Assim, teríamos regras sociais bem definidas para a inclusão 
feminina em “cenas” da história da Índia (que exporemos a seguir). 
Com base nisso, uma questão que nos colocamos é a seguinte: o que 
ocorre quando tais regras e espaços são quebrados pelas imposições 
da modernidade? 
Recentemente, temos visto notícias sobre casos de violência de 
gênero na Índia contemporânea que chocaram o ocidente4. Toda essa 
violência de gênero que vem eclodindo na sociedade indiana contempo-
rânea parece altamente paradoxal se analisarmos justamente as cenas 
da história da Índia em que predominam o culto ao sagrado feminino 
(como temos na Idade Média da Índia) e também o próprio processo de 
“empoderamento do corpo” relacionado a esse sagrado feminino, que 
pode ser observado nitidamente quando se estuda a tradição do ioga. 
 Acreditamos que a chave para a compreensão desse parado-
xo está justamente vinculada à compreensão de como esses espaços 
construíram-se, relacionados a certos parâmetros e práticas rituais, e 
como tais espaços não se mantêm necessariamente fora de tais práti-
cas sociais. Além disso, devemos lembrar que a questão de gênero na 
Índia está obviamente relacionada a questões sociais que envolvem a 
formação das famílias e ao complexo sistema de Varnas (normalmente 
denominado no ocidente como sistema de “castas”)5, que vigorou, ofi-
cialmente, até 1947 e ainda vigora extraoficialmente no âmbito daquela 
sociedade. Não faremos, no âmbito deste artigo, um aprofundamento
3 Seja o corpo feminino, seja o corpo masculino, a corporeidade em si é sempre feminina 
na matriz indiana, pois o corpo é manifestação do princípio criador, a própria natureza, 
denominada Prakriti: “A causa primordial, ou matriz fenomênica, é chamada de Prakriti, 
a mãe de todos os efeitos em série que constituem o universo, mas ela mesma é imani-
festa. Esta fonte inesgotável e imanifesta não pode ser conhecida, mas sua existência 
é inferida pelos seus efeitos. Estes sim constituem o mundo visível, testemunhável, 
fenomênico, que será descrito pelo sistema sāmkhya” (GNERRE, 2011, p. 84). 
4 A esse respeito, confira matéria no site:  http://envolverde.com.br/ips/inter-press-service-
-reportagens/indianas-elevam-sua-voz-contra-violencia-de-genero/ 
5 A tradução “castas” pode não ser a melhor para o termo Varna, em função de especificidades 
da cultura indiana. Outra possibilidade seria “estamentos” (CARVALHO, 2013). 
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das relações entre questões dessa natureza e questões de gênero. 
No entanto devemos dizer que os aspectos do sagrado feminino que 
abordaremos em nosso artigo são justamente formas de culto a Śakti e 
“empoderamento do corpo” (a partir da união de princípios femininos 
e masculinos), que são aceitas no âmbito dessas formas tradicionais 
de organização social. Assim, não pretendemos analisar aqui “o fe-
minino transgressivo” na tradição indiana, mas, sim, aquele que vem 
sendo aceito ao longo da história. Com isso, não queremos, de forma 
alguma, afirmar que não houve movimentos de resistência feminina ou 
transgressão no âmbito daquela tradição, mas apenas observar que não 
vamos analisá-los aqui, uma vez que não dispomos ainda de subsídios 
suficientes para tanto. Porém, vale ressaltar que, mesmo esse culto ao 
feminino, da maneira como é incorporado à sociedade tradicional in-
diana, pode representar um significativo fato de resistência, na opinião 
de importantes historiadores (BIANCHINI, 2013). 
 
2. o culto à grAnde deusA nA culturA indiAnA: 
cenAs do ŚAktismo nA ÍndiA medievAl
Qualquer proposta de análise da vasta tradição histórica do culto 
ao sagrado feminino na Índia deve levar em conta tanto sua história 
milenar ancestral quanto a diversidade de formas e possibilidades do 
culto ao sagrado feminino, que encontramos tanto na Índia quanto 
em regiões que se desenvolvem sob sua influência cultural. Assim, 
a tarefa de síntese dessa questão torna-se ainda mais difícil. Porém, 
tendo em vista a importância de uma breve apresentação do tema 
para as discussões que pretendemos fazer, lançaremos um breve 
olhar sobre “pontos cruciais” da história do śaktismo na Índia apre-
sentando algumas referências bibliográficas para o leitor que deseja 
se aprofundar no tema. 
O primeiro ponto crucial a respeito dessa tradição é a discussão 
a respeito de sua origem. Como lembra-nos Bianchini (2013, p. 10), há 
duas correntes de pensamento que versam sobre a origem da religião da 
Grande Deusa (Mahā Devī) na Índia. A primeira corrente postula que esse 
culto ao sagrado feminino surgiu de forma paralela ao desenvolvimento da 
religião principal da Índia. Essa religião principal seria justamente aquela 
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descrita nos Veda6 e configurava-se pela ênfase em deuses masculinos, 
como Indra, que, armado com um raio, representava o arquétipo do guer-
reiro viril. Tal sistema religioso teria sido herdado de povos indo-europeus, 
que se autodenominavam árias e que teriam chegado à Índia a partir do 
segundo milênio antes de Cristo (GNERRE, 2011, p. XX). 
Assim, segundo essa vertente de estudiosos, o culto ao sagrado 
feminino seria externo à tradição védica, da qual se desenvolve a tradi-
ção hindu posterior. Ainda segundo essa vertente explicativa, o culto ao 
sagrado feminino representaria uma herança de tradições autóctones da 
Índia do período dravídico7, que antecederam a chegada desses povos 
indo-europeus (que se autodenominam ārya), e que, justamente por isso, 
teria sido sufocado no período de produção das escrituras sagradas da 
Índia (os veda) recebendo um lugar secundário nesstas escrituras. São 
partidários dessa perspectiva importantes autores, sobretudo aqueles 
que escrevem até a primeira metade do século 20, como Heinrich Zim-
mer e Mircea Eliade. 
Uma segunda perspectiva, que não aceita a controversa tese da 
invasão ariana, diz justamente que “o culto às divindades femininas 
sempre existiu, manifestando-se não apenas nos Veda, mas também 
na pré-história indiana” (AGRAWALA, apud BIANCHINI, 2013, p. 10). 
Os indícios que corroboram essa hipótese poderiam ser encontrados 
justamente em artefatos arqueológicos encontrados em diversos sítios, 
sobretudo em imagens da “deusa mãe”, encontradas nas cidades de 
Harappa e Mohenjo Dharo8. Sem dúvida, a polêmica quanto à origem 
6 O nome Veda designa um conjunto de textos sagrados, sobre os quais se fundamentam a sociedade 
e a espiritualidade indianas.  A influência desse cânone védico sobre a cultura indiana vai desde o 
segundo milênio antes de Cristo até à atualidade. Veda é um nome sânscrito, que significa “Saber 
revelado”. O sânscrito é uma língua de origem indo-europeia , e seu nome designa “bem feito”, 
bem acabado. Trata-se de uma oposição às línguas populares (prácritos) faladas no período védico, 
consideradas bárbaras pelos povos arianos (GULMINI, 2002, p.13, apud GNERRE, 2011, p. 25).
7 Drávidas ou dravidianos são as denominações dos primeiros habitantes do subcontinente indiano, 
que seriam de grupos étnicos diferentes dos indo-europeus. 
8 Algumas descobertas arqueológicas do início do século 20 (especificamente do ano 1921) trouxe-
ram informações importantes: dois sítios arqueológicos, de Harappa e Mohenjo-Daro. São duas 
cidades datadas, aproximadamente, em 2.500 a.C., altamente desenvolvidas, do ponto de vista 
tecnológico, e localizadas ao longo do vale do Rio Indo. Mohenjo Daro, em seu ápice, teria con-
tado com uma população de 200 mil pessoas, sendo uma verdadeira metrópole da época. Foram 
compilados 400 símbolos de sua escrita, mas ainda não foram decifrados (GNERRE, 2011, p. 26).
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desse culto à Deusa permanece como tema latente de discussões. O 
que nos interessa, aqui, é observar que esse culto está presente, em 
menor ou em maior grau, e tomando diferentes feições, em todas as 
escrituras indianas que se desenvolvem em períodos posteriores aos 
Veda (como nas upanishad e nos textos épicos da Índia), consolidando-
-se no período medieval indiano9, por meio de conjuntos de textos 
chamados Tantras e Purānas.  
Sobre os tantras, faremos uma análise mais detalhada a seguir, 
dado que são textos fundamentais para a compreensão do sagrado 
feminino associado à tradição do ioga, tema central deste artigo. No 
entanto cabe antes ressaltar que é justamente na literatura purânica 
que podemos ver esse culto a Śakti diversificar-se tomando diversos 
contornos e feições. 
Os Purāna são vastas enciclopédias populares, feitas para os cam-
poneses da Índia que, sendo populares, têm também uma função de 
divertir e edificar conceitos, bem como de explicar aspectos de doutri-
nas e crenças. 
Segundo o indólogo G. Feuerstein (2005, p. 366): 
Os Purānas são enciclopédias populares que seguem o estilo 
divagante e multifacetado da epopeia Mahābhāta, embora sejam um 
pouco mais estruturados. A palavra Purāna por si significa “antigo” 
e, no caso, denota uma narrativa cuja origem se perde na noite dos 
tempos; refere-se especificamente ao conteúdo das narrativas, que 
tratam da origem das coisas – desde a genealogia das dinastias reais 
até a genealogia do próprio universo. Os Purānas são uma mescla de 
mito, história e tradição.
Segundo esse historiador, as datações mais antigas desses textos 
remontam aos séculos seguintes do primeiro milênio depois de Cristo, 
período também correspondente  à chamada idade média da Índia. Se-
gundo Feuerstein (2005), existem 18 textos principais (ou grandes-Maha) 
Purānas e 18 Purāna secundários. A estes, agregam-se composições iso-
ladas e dedicadas a deidades femininas específicas – os Śakta Purāna. 
9 O período medieval da Índia é assim denominado por corresponder cronologicamente, em parte, 
ao período medieval europeu. No entanto não há uma correspondência em termos culturais e 
sociais entre essas duas épocas. 
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Entre estas, temos o Devī-Bhāgavata-Purāna, um texto completamente 
dedicado à adoração à Grande Deusa, e um dos marcos textuais de 
tradição indiana de culto ao sagrado feminino. 
Sobre esse importante texto, escreve Bianchini (2013, p. 113): 
No Devī-Bhāgavata-Purāna encontramos a afirmação de que as inú-
meras deusas locais foram identificadas com a Suprema Deusa. Nele 
explica-se como, no desenvolvimento da concepção do abrangente 
Princípio Feminino, as deusas locais passaram a ser concebidas como 
sendo a manifestação da Devī Śākta, como sendo representações de 
fragmentos de Prakriti, em termos de distintos níveis de manifestação 
e importância, sendo dadas às deusas mais populares as posições 
mais elevadas e às deusas locais uma posição secundária. 
Ou seja, por meio desse texto, pode-se compreender os “esque-
mas” de manifestação da Deusa, que toma existência em formas tão 
multifacetadas quanto à própria Prakriti – a matriz fenomênica (a mãe) 
de todos os seres. Desde as divindades principais (como Durgā, Laksimi 
etc.)10 até as divindades das aldeias (as mães das aldeias – toda aldeia 
na Índia tem uma divindade tutelar11), todas são manifestações da Devī 
Śākta. Assim, pode-se notar uma abertura no Śaktismo medieval para 
que as mulheres das aldeias (de “carne e osso”) sejam também objeto 
de devoção. Essa tendência também se consolida na tradição tântrica 
medieval, como veremos na seção seguinte.
Vale notar ainda que há uma enorme diversidade de “caráter” ou de 
“feições” das deusas no período purânico. Podemos observar práticas 
devocionais dedicadas tanto a deidades que incorporam aspectos be-
nevolentes, associados a Ūma, Pārvatī, ou Buvaneśvarī, quanto a feições 
guerreiras, como Durgā ou Kālī (BIANCHINI, 2013, p. 114). Esses aspectos 
presentes nas grandes deusas (ora benevolentes, ora ferozes) também 
reverberam em deusas locais nas aldeias. Portanto não só as mulheres 
que incorporavam o arquétipo da boa mãe poderiam ser alvo de devoção. 
10  Não nos aprofundaremos, neste artigo, na análise de características das deidades indianas. 
Para um olhar introdutório sobre o tema, confira WILLIAMS (2003) e MACDONALD (2004).
11  Mulheres folclóricas, que, em suas aldeias, são também reverenciadas como manifestações 
da Deusa. Sobre ritualística e divindades tutelares, ver LOUNDO, 2012.
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Essa diversidade mantém-se até os dias atuais quando podemos, 
facilmente, observar suas imagens, tanto em altares hindus quanto 
na forma de elementos decorativos, estampando cangas e camisas 
ocidentais. 
Figura 1 – Aspectos de diversas divindades hindus em tapeçaria 
3. Aspectos do sAgrAdo feminino nA trAdição do tAntrA 
e do iogA: o empoderAmento do corpo
Para compreendermos a relação entre a devoção ao sagrado 
feminino e os processos de sacralização e empoderamento do corpo 
na Índia medieval, analisaremos a emergência da tradição do Hatha 
Yoga (doravante, HY) e sua associação com o trantrismo12. O primeiro 
é considerado pelos historiadores do ioga como um sistema de ioga 
12  “The term tantra as a noun is a term of self-description that refers to specific texts of revelation 
and is also a term designating a system of revealed teaching that leads to liberation and power 
(...) The term āgama is used in some Śaiva texts as a synonym for tantra with the implication 
that the text is a disclosure that has come to us” (FLOOD, 2006, p. 9).
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pós-clássico (pois se desenvolve no período posterior ao ioga clássico 
de Patañjali)13, à luz do tantrismo e do Nathismo14. 
Por seu desenvolvimento nesse contexto de prevalência do tantra, 
a tradição do HY envolve práticas relacionadas à construção daquilo 
que Gavin Flood chama “corpo Tântrico” (FLOOD, 2006). Tais práticas 
baseiam-se na própria experiência dos elementos que compõem esse 
corpo sutil (que existe e atua em um nível “energético”), como os 
Cakras, Nādis, kundalinī e outros componentes que analisaremos mais 
detalhadamente nos parágrafos seguintes. Justamente essa filiação 
tântrica característica desse contexto histórico e cultural faz com que 
tradição do HY privilegie esses elementos corpóreos sutis, em detrimen-
to de outros elementos importantes que compõem a tradição do ioga 
clássico, como os preceitos morais contidos nos Yama e Niyamā do Yoga 
Sutra de Patañjali.  Ou seja, na idade média, a tradição do ioga passa a 
enfatizar elementos corpóreos – vistos como emanações da Prakriti e 
da própria Deusa –, em detrimento da tradição anterior do ioga clássico, 
que primava pela ênfase em elementos éticos e ascéticos. 
Como nos lembra G. P. Bhatt (em seu prefácio à edição tríplice 
dos textos do Hathayoga-Pradīpikā [HP], Gheranda Samhitā [GS] e Śiva-
Samhitā [SH]), o corpo vinha sendo tradicionalmente tratado como um 
receptáculo de pele inflado de coisas “não puras”, como urina, fezes, 
sangue, ossos etc. (BHATT, 2009, p. ix). O Hatha Yoga rejeita esse mo-
delo e apresenta o ideal do “corpo adamantino” a partir de uma matriz 
tântrica. Assim, podemos dizer, segundo nossas pesquisas, que o Hatha 
Yoga acaba se desenvolvendo como uma espécie de “apoio técnico” 
ao tantra. De acordo com Feuerstein (2005), a tecnologia “psicoespi-
ritual” do Hatha Yoga está justamente focada no desenvolvimento do 
potencial físico do corpo para que possa suportar a realização da própria 
natureza transcendental. 
Mas, afinal, o que é o tantra e como se desenvolve esse “corpo 
tântrico”? Na obra que consideramos crucial no contexto desta pesquisa, 
intitulada The Tantric Body, Gavin Flood (2006) afirma que a designação 
13  O período considerado clássico na história do ioga é inaugurado quando o sábio Patañjali produz 
uma compilação das técnicas de ioga já existentes em seu famoso texto Yogasūtra (produzido 
por volta do século 2 aC). A esse respeito, confira GULMINI, 2002; GNERRE, 2011. 
14  Sobre a periodização da história do Hatha Yoga e a tradição dos Nathas, confira GNERRE, 2011. 
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primária do termo tantra é a de um “tear” ou a “tessitura de um tear” 
contando ainda com a implicação metafórica de um “sistema ou teia”. 
O termo deriva da raiz tan (que significa estender ou esticar) e pode 
estar relacionado também com Tanu, “o corpo”.  
Segundo Flood, desde sua origem, a palavra tantra é algo polis-
sêmico. Os tantras são essencialmente diálogos entre uma divindade 
da tradição e um sábio ou consorte da própria divindade. Os textos 
tântricos focados em Śiva, por exemplo, são apresentados como um 
diálogo entre essa deidade e sua deusa, ou Śakti. Outros tantras são 
dedicados a Vishnu, particularmente em sua forma de Nārāyan e sua 
esposa Lakshmi (FLOOD, 2006, p. 53). Ou seja, na tradição tântrica, as 
deidades são sempre apresentadas em diálogos com suas consortes, 
e o sagrado feminino surge como complementar e indispensável ao 
sagrado masculino. 
Assim, os textos da tradição do HY inserem-se nessa intensa 
produção de textos tântricos sobre o corpo e constituintes do corpo, 
organizados em forma de “lições” ou partes, que, geralmente, asse-
melham-se entre si. Mas, além dessa inscrição textual, é importante 
lembrar também que o termo tantra não se refere apenas aos textos, 
ou ao conceito, mas é um sistema complexo que envolve múltiplas 
partes, muitas das quais escapam dessa dimensão textual com a qual 
pretendemos trabalhar. 
Afinal, devemos nos lembrar que, nessa matriz tântrica, o texto é 
uma revelação que chega até o praticante e chega justamente por meio 
de uma linhagem que não apenas lê o texto, mas conhece seus elemen-
tos complementares como as práticas ritualísticas. Portanto há uma 
relação complexa entre o tantra e o texto na constituição de um corpo 
divino, e essa relação é algo central para o argumento desse autor. 
Há diversos tipos de textos tântricos: desde aqueles que são re-
velações primárias (ou seja, divinas) e que são creditados aos próprios 
deuses como sendo suas palavras (conforme indicamos anteriormente) 
até os textos que são comentários e descrições de práticas. O texto do 
GS insere-se nesse segundo conjunto, embora, em alguns trechos, ele 
nos fala em Brahman na primeira pessoa: aham brahma na cānyo´smi 
(“eu sou brahma e nada mais”, GS 4-VII). 
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Esse uso do pronome em primeira pessoa serve justamente para 
que toda distinção entre sujeito / objeto seja suprimida e pode ser visto 
na tradição tântrica desde os textos como Tantraloka de Abhinavagupta. 
É o que Flood (2006, p. 149) chama “state of absolute I-ness”. Ou seja, 
nesse estado, tudo é Brahman, e nada está fora dele, e o corpo tam-
bém se insere nessa natureza divina. Porém as vias de acesso para esse 
corpo “divinificado” não são óbvias e dependem de práticas especiais. 
Por isso, o chamado “corpo tântrico” é codificado em tradições e em 
textos específicos, muitos dos quais guardados de forma secreta entre 
escolas e linhagens de mestres-discípulos. 
Segundo Flood (2006, p. 149), o praticante inscreve o corpo por 
meio de rituais e formas de interioridade ou ascetismo e, assim, escreve 
a tradição no corpo. Tais práticas transformativas criam o corpo divino. 
Inscrever corpo é também ler um texto da tradição. Ainda, segundo esse 
autor, enquanto algumas tradições tântricas rejeitam a centralidade 
brahmânica ritual (incluindo suas normas e castas), outras reconfigu-
ram a tradição védica em termos tântricos. Isso parece perfeitamente 
plausível nos contextos histórico e cultural da Índia. E, conforme Dilip 
Loundo (2012), o próprio texto védico deve ser compreendido no con-
texto de seu ritualismo. Portanto há uma forma de lidar com o texto 
que prima por sua utilização ou vivência dentro de um contexto ritual, 
que permanece entre essas tradições. 
Outra questão fundamental para a compreensão da tradição tântri-
ca é a própria compreensão da noção de Śakti e seu “empoderamento” 
no âmbito dessa tradição específica. Embora não goste muito desse 
termo pela carga de significados que a palavra “power” tem na língua 
inglesa, Flood (2006) acaba utilizando-o para explicar o processo de 
“divinização do corpo” que está presente na tradição do tantra, cujo 
“poder” (ou “energia”) está diretamente associado ao conceito de Śakti. 
Trata-se aqui do mesmo aspecto divino feminino a partir do qual todas 
as coisas emanam, discutidas em seção anterior deste artigo (sobre a 
tradição dos Purāna), porém, que se manifesta de forma especial por 
meio de alguns elementos do corpo tântrico, diretamente associados 
a deidades femininas, como a Deusa Serpente (Buja devi), que analisa-
remos mais adiante. 
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Assim, esse “poder corpóreo” enuncia-se especialmente na tradi-
ção tântrica em suas diversas formas femininas, na forma de “energia” 
corpórea:
Em muitos textos, essa energia é chamada Kundalini, a “enrodilha-
da”(...). Ela dorme no chakra mais baixo, e, uma vez despertada 
através da prática de yoga, especialmente do controle da respiração, 
através dos dois canais do nariz que atendem o canal central no 
sushumna, ela ergue-se a partir deste canal central para Śiva, na co-
roa15. De acordo com White, a primeira ocorrência de ‘esta serpente 
fêmea residente’ é o Tantrasadbhāva-tantra, possivelmente datado 
no século oitavo. Abhinavagupta identifica esta deusa com o poder 
que traz para a manifestação do corpo, respiração e vivências de 
prazer e dor (...), e a energia de todo o círculo de deidades dentro 
do corpo (Brahma e os outros discutidos acima). Este é também o 
poder dentro do corpo e o poder da sexualidade como fonte de 
reprodução. (FLOOD, 2006, p. 161)16
 Assim, a Śakti manifesta-se de diversas formas e, por isso, pode 
ser acessada também de diversas maneiras. A maioria das práticas tân-
tricas que incluem visualizações, mantras, mudras, posturas e mesmo 
as purificações tem como foco central essa experiência do poder Śakti 
e o consequente “empoderamento do corpo”, que toma consciência 
da própria natureza divina. 
Ao analisarmos aspectos das deidades femininas vinculadas à 
tradição do ioga e as próprias práticas físicas, que se desenvolvem 
relacionadas a essa tradição, podemos compreender melhor como 
15  Sahasrāra (“de mil pétalas”, de sahasra “mil” e “ara” pétalas ou raio de roda”). Situa-se no 
topo da cabeça e, a rigor, não faz parte do sistema de cakras. É um ponto que transcende o 
corpo, que faz a ligação entre a consciência e a forma humana. Não tem elemento nem mantra, 
pois está em outra esfera (GNERRE, 2011, p. 119).
16  In many texts this energy is named kundalinī, the coiled one (...). She sleeps in the lowest cakra; 
once awakened through yogic practice, especially breath control through the two channels 
from the nostrils that meet the central channel in the sushumna, she rises from the central 
channel to Śiva at the crown. According to White, the earliest occurrence of  ‘this indwelling 
female serpent’ is the Tantrasadbhāva-tantra, possibly dated as early as the eighth century. 
Abhinavagupta identifies this goddess with the power  that brings into manifestation the body, 
breath, and experiences of pleasure and pain (...), and the energy of the whole circle of deities 
within the body (Brahmā and the others discussed above). This is also the power within the 
body and the power of sexuality as the source of reproduction (FLOOD, 2006, p. 161).
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esse sagrado feminino não é apenas alvo de devoção externa, porém, 
consolida-se na tradição do ioga tântrico Índia como parte integrante 
do próprio corpo do praticante (seja homem ou mulher). 
Vejamos como esse processo de “corporificação” do sagrado femi-
nino, no corpo do praticante, se dá por meio da descrição da Padmāsana, 
principal postura da tradição do HY, em um de seus textos clássicos, o 
Hatha Pradipika17: 
Fazendo Padmāsana com firmeza, mantendo o queixo no peito e 
contemplando-O na mente, através da subida do Apāna- Vāyu (exe-
cutando Mūla-Bandha) e depois levando para baixo o ar depois de 
inalá-lo, juntando Prāna e Apāna no umbigo, uma pessoa ganha o 
conhecimento inigualável de acordar a Śakti. (HP, in: CHANDRA/VASU, 
2009, p. 11-12, tradução nossa a partir do inglês)
Fica nítida, nessa descrição do texto medieval, o poder da postura 
Padmāsana de despertar no praticante o conhecimento da Śakti, ou 
seja, da própria energia Kundalinī por meio de uma prática em que a 
mente está centrada Nele, ou seja, no próprio Śiva, que se destaca na 
descrição do texto. Padmāsana significa literalmente o “āsana de Lótus 
(Padma)”. Na tradição indiana, assim como em outras tradições asiá-
ticas, o lótus envolve uma série de sentidos simbólicos. Intocada pela 
impureza, apesar de crescer na lama, a flor está usualmente associada 
à pureza do coração e da mente. No contexto específico da tradição 
hindu, o lótus surge associado a vários deuses e deusas e é frequen-
temente utilizado em práticas religiosas. Na vasta iconografia hindu, 
Vishnu, Brahma, Lakshmi e Sarasvati são, muitas vezes, representados 
sentados sobre essa flor. No Bhāgavata-purāna, o lótus é utilizado como 
um símbolo da beleza do Senhor Vishnu referindo-o como “Aquele que 
tem olhos de lótus” (MW). No Mahābhārata e em algumas partes dos 
Purānas, Brahma também recebe o epíteto de “lótus nascido”, pois teria 
sido gerado a partir de uma flor de lótus que se desenvolve no próprio 
umbigo do universo, ou do senhor Vishnu.18 
17 O Hatha-Yoga Pradipika (“luz sobre o Hatha Yoga”) é considerado um manual clássico, escrito 
por Svatmarana Yoguendra, em meados do século 14.
18 A esse respeito, confira WILKINS (1900): “In the Mahābhārata, and some of the Purānas, Brahmā 
is said to have issued from a lotus that sprang from the navel of Vishnu”.
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Mas o lótus também tem uma simbologia associada ao sagrado fe-
mino, sendo a própria deusa Padma, que aparece tanto em iconografias 
hindus e budistas quanto força criadora do universo, a força criativa 
que impele todos os seres à própria existência. Embora a postura do 
Padmāsana seja uma das mais antigas da tradição do ioga (sendo ante-
rior a essa “explosão” de posturas que ocorre no período tântrico da 
Hatha Yoga), é justamente nesse contexto tantrista que a associação 
com o sagrado femino ganha significados especiais. Afinal, Padma é 
também uma forma da própria mahādevī para a qual se prestam inú-
meras e belas reverências, como no bhairavīstotra, um dos principais 
hinos da tradição Shakta do tantrasāra: 
Eu sirvo no meu coração a Devī cujo corpo é úmido com néctar, 
Bela como o esplendor de um relâmpago, 
Quem, indo de sua morada para a de Shiva, 
Abre os lótus sobre o bonito caminho de susumnā.
O Tripurā, eu me refugio em teus pés de lótus, 
Adorado por Brahma, Vishnu, e Mahesvara; 
A morada da felicidade, a fonte dos Vedas, 
A origem de toda a prosperidade; 
Tu cujo corpo é a própria inteligência (tradução nossa a partir do 
original em inglês19)
Devemos notar no hino tântrico que Devi, a deusa poderosa, migra 
de sua morada inferior (no cackra básico, o Mūladhara) para a morada 
de Śiva percorrendo o bonito caminho do susumnā, sobre o qual se abre 
na forma de lótus de mil pétalas: o próprio Sahasrāra cakra.
19  I worship in my heart the Devī whose body is moist with nectar/ Beauteous as the splendour of 
lightning/ Who, going from Her abode to that of Śiva, / Opens the lotuses on the beautiful way of 
the susumnā. / O Tripurā, I take refuge at Thy lotus feet,/ Worshipped by Brahmā, Vishnu, and 
Maheśvara;/ The abode of bliss, the source of the Vedas,/ The origin of all prosperity;/ Thou whose 
body is Intelligence itself.
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Figura 2 – Representação iconográfica recorrente do Sahasrāra cakra
Dessa forma, o lótus é a manifestação da própria energia Kundalinī, 
que aflora quando chega ao ápice de seu percurso e se funde com o 
próprio Śiva em sua morada superior. A Kundalini Śakti é um elemento 
fundamental da anatomia sutil do ioga tântrico. A imagem utilizada 
para representar a Kundalini é a de uma serpente de energia prânica20, 
enrodilhada três vezes e meia ao redor do Chakra básico, o primeiro 
dos sete principais centros de energia do corpo humano, segundo a 
tradição. É tarefa do Yogue tântrico “despertar” esse poder serpentino, 
que deve subir pelos demais centros de energia. 
Por isso, o corpo da deusa é a própria inteligência, a matriz de toda 
a criação, que, na forma de lótus, revive continuamente a espiral da 
criação de todo o universo. É esse enorme poder de Padmā, enquanto 
manifestação suprema da Śhakti, que está implícito no próprio nome 
da postura – uma das mais indicadas pelos mestres para se entrar em 
estados meditativos superiores e no próprio Samādhi. 
20 O prānā – palavra que significa alento – é a força vital que circula pelos cakras. Existem conceitos 
semelhantes dessa energia vital que circula por todas as coisas animadas, em várias culturas. 
No mundo ocidental, tal conceito ainda é questionado, embora os médicos se debatam com 
mistérios, como o funcionamento da acupuntura com base nos meridianos (pelos quais circula 
o que os chineses chamam chi, equivalente ao prānā). 
142 Mandrágora, v.19. n. 19, 2013, p. 125-147
DOI: http://dx.doi.org/10.15603/2176-0985/mandragora.v19n19p125-147
Outro importante texto da tradição do Hatha Yoga medieval – o 
Gheranda Samhitā – também traz descrições de posturas nas quais se 
torna ainda mais clara a conexão entre o corpo e a divindade feminina, 
como se vê na seguinte descrição da postura bujangāsana:
Deixe o corpo tocar o chão desde o umbigo até os pés; colo-
que as palmas das mãos no chão e levante a cabeça como uma 
serpente(ūrdhva śīrnan phanīva hi) (2.42) Isso sempre aumenta o 
calor corporal, destrói todas as doenças, e pela prática desta postura 
a deusa serpente acorda (jāgarti bhujagī devī bujangāsanasādhanāt). 
(2.43) (GS, in: CHANDRA/VASU, 2009, p. 11-12, tradução nossa a partir 
do texto em sânscrito e em inglês)21
Aqui temos a descrição de uma postura fundamental no contex-
to da prática de HY: a postura da serpente (bhujanga). Essa postura, 
que faz parte das práticas de Suryanamaskar (ou Saudação ao Sol), 
é praticada, muitas vezes, de forma dinâmica, intercalada após uma 
inspiração entre outras posturas. Para compreendermos melhor seus 
significados “profundos”, devemos analisar os termos que compõem 
a última frase da descrição anterior em sânscrito. Em primeiro lugar, 
temos o termo Jāgarti, que é derivado de Jāgara, cujo significado lite-
ral é “acordar”. Porém, relacionado a este termo, o dicionário Monier 
Williams (sânscrito – inglês) também nos aponta um sentido metafóri-
co, ou seja,  “uma visão em um estado desperto”. Dando continuida-
de, temos os termos bhujagī devī, significando a “deusa serpente”, e, 
finalmente, bujangāsanasādhanāt, que significa o sādhana (a prática) 
de bujangāsana. Assim, por meio da prática de bujangāsana, pode-se 
acordar, ou ter uma visão em estado desperto, da própria deusa ser-
pente: a kudaalinī-Śakti. 
O que gera esse “acordar” da kundalinī-Śakti, nessa postura, é o 
próprio gesto de “imitar” a serpente com o corpo posicionando a coluna 
na forma de uma naja com o pescoço levantado. Aqui, a similitude ou 
“imitação” por meio do corpo sugere-nos um elemento mágico subja-
21  Tradução feita com base no texto original em sânscrito, que foi objeto de estudo 
de nosso estágio pós-doutoral: aṅguṣṭhanābhiparyantam adho bhūmau ca vinyaset 
karatalābhyāṃ dharāṃ dhṛtvā ūrdhvaṃ śīrṣaṃ phaṇīva hi (2.42) dehāgnir vardhate 
nityaṃ sarvarogavināśanam jāgarti bhujagī devī sādhanād bhujaṃgāsanam (2.43).
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cente à prática tântrica do Hatha Yoga. Afinal, a própria kundalinī-Śakti é 
representada como serpente enrodilhada ao redor do Mūlādhāra cackra, 
e, ao praticar bujangāsana, o que se tem é uma vivência corpórea na 
forma de serpente que se levanta do chão.
Assim como a prática de posturas do Hatha Yoga, há uma diversida-
de enorme de práticas tântricas voltadas para a vivência desse princípio 
sagrado feminino. Podemos elencar práticas de mantras, visualizações 
de Yantras (“instrumentos” de meditação, geralmente elaborados na 
forma de desenhos geométricos concêntricos), Mandalas (“círculo” em 
sânscrito) e, finalmente, a famosa sexualidade sagrada (Maithuna), que, 
embora seja um elemento desenvolvido de forma restrita ao contexto 
do ritualismo tântrico, vem despertando grande interesse dos ocidentais 
desde o século 19. Todas essas práticas estão intimamente relacionadas 
ao culto e ao despertar da Śakti nesse contexto tântrico, que perdura 
nos séculos seguintes. 
4. considerAções finAis: o recolhimento dA ŚAkti nA ÍndiA 
contemporâneA
Uma vez que analisamos todo esse processo de “despertar” da 
sacralidade feminina e do corpo na tradição indiana do século 19 obser-
vando ainda que tal processo parece ter repercutido de certa forma na 
sociedade indiana da época, bem como em toda a tradição hindu que o 
sucede, resta compreendermos a questão paradoxal que está colocada: 
como uma sociedade que, no campo religioso, tem uma vasta tradição 
de valorização do sagrado feminino, e, de fato, preserva cultos de di-
versa natureza desse sagrado, vive hoje uma escalada sem precedentes 
da chamada “violência de gênero”?
Uma matéria publicada, em 2012, em um site de notícias interna-
cionais, dá-nos indícios do problema da violência contra as mulheres 
naquele país: 
A escalada do problema chamou a atenção do governo. O ministro 
do Interior, Sushil Kumar Shinde, reconheceu em uma conferência 
de chefes de polícia e inspetores este mês, na capital, que os crimes 
contra as mulheres estão aumentando, e destacou a necessidade de 
serem adotados métodos adequados para deter os responsáveis. Ana-
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listas concordam que, na Índia, segundo país mais povoado do mundo 
com 1,2 bilhão de habitantes, há cada vez mais casos de violação e 
outras formas de agressão sexual, sequestro, assédio e maus-tratos 
contra as mulheres. Sreelekha Nair, pesquisadora do Centro de Estu-
dos para o Desenvolvimento das Mulheres, com sede em Nova Déli, 
informou à IPS que, segundo estatísticas do período 2007-2011, os 
maus-tratos contra as indianas por parte de seus maridos ficaram no 
topo da lista de casos de violência de gênero, com 99.135 denúncias 
no ano passado. Em 2011, foram registrados 42.968 casos de abuso 
sexual, o segundo delito de violência mais denunciado. As delegacias 
também registraram 35.565 denúncias de sequestro. Archana Rajeev, 
jornalista na cidade de Thiruvananthapuram, acredita que o fenômeno 
pode ser atribuído à presença de uma grande população flutuante, 
formada, sobretudo, por imigrantes homens, em metrópoles como 
Nova Déli. Mas os crimes contra as mulheres em razão de gênero 
não devem ser vistos exclusivamente como uma questão de “lei e 
ordem”, dizem os especialistas. A principal causa é a mentalidade 
medieval e patriarcal predominante na Índia, que se nega a ver as 
mulheres como pessoas humanas iguais, independentes e autônomas. 
A melhoria das políticas repressivas da polícia e a justiça devem estar 
acompanhadas por uma campanha sociocultural para proteger os 
direitos das mulheres, enfatizam22.
Devemos nos lembrar também que a Índia é um país multirreligio-
so por excelência, onde, sobretudo no norte da Índia, praticantes do 
chamado “hinduísmo” convivem com grandes contingentes de popu-
lações islâmicas, sikhs e outras denominações religiosas.  Assim, nem 
todos os indianos são praticantes de formas devocionais do sagrado 
feminino – longe disso. Porém, tendo em vista que a grande maioria do 
contingente populacional é de ascendência hindu, seria de se esperar 
também, na práxis social, uma possível preservação de valores asso-
ciados ao sagrado feminino, que se mantém em ritos constantemente 
praticados há milênios.
Na verdade, acreditamos ser a abordagem explicativa das his-
toriadoras Uma Chakravarti e Kum Kum Roy, a mais adequada para 
se compreender esse paradoxo: há um lugar bem delimitado para o 
sagrado e o empoderamento feminino, e esse lugar parece estar cada 
22  In: http://envolverde.com.br/ips/inter-press-service-reportagens/indianas-elevam-sua-voz-contra-
-violencia-de-genero/. Último acesso em: 13 nov. 2013.
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vez mais restrito ao interior dos templos. Por outro lado, diversos ana-
listas apontam a emergência de um movimento feminista na Índia, que 
se consolida por meio de diversas organizações e atividades. Tendo em 
vista todas as transformações intensas que a sociedade indiana já passou 
ao longo de milênios, acreditamos na emergência de um novo ciclo de 
empoderamento feminino naquele país, tanto por meio do resgate de 
valores instituídos pelo ciclo medieval que aqui apresentamos quanto 
pela instituição de novos valores positivos associados ao feminino. 
No momento histórico contemporâneo, em que se registra desde 
a década de 60 um interesse crescente por novos valores, (sobretudo 
em países do ocidente), o paradigma da sacralidade feminina mostra-
-se como grande alternativa para a construção de relações sociais e 
ecológicas mais integradas. Nesse sentido, a tradição do saktismo na 
Índia ainda tem muito a nos dizer. Espera-se que também a sociedade 
indiana possa escutar a voz da própria tradição. 
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